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ODKRYWANIE UZDRAWIAJĄCEJ MOCY SPOWIEDZI 


W osobie Jezusa Chrystusa następuje ostateczne wypełnienie biblijnego para- 
dygmatu o nierozerwalności ofiarowanego przez Boga człowiekowi zbawienia 
i potwierdzającego je uzdrowienia. Nowy Testament ukazuje uzdrowienie jako 


fenomen uaktualniającego się zbawienia; uzdrowienie obejmuje całego człowie- 
ka, zarówno sferę jego ducha, jak i ciało. Takie przeświadczenie wiary bardzo 
mocno wpisało się w praktykę chrześcijańskiego życia, a szczególnie w sferę prak- 
tykowania pokuty jako lekarstwa na grzech. 


Spowiedź to prosty w swej formie sposób oczyszczenia sumienia, który 
Kościół katolicki ofiarowuje swoim wiernym jako lekarstwo na cierpienie duszy 
spowodowane czynieniem zła i doświadczaniem go. Wydaje się jednak, że 
współczesnemu człowiekowi wierzącemu ten sposób pojednania z Bogiem i z dru- 
gim człowiekiem nie wystarcza; a może należałoby raczej powiedzieć, że dzisiaj 
człowiek rzadziej szuka wewnętrznego pokoju w sakramentalnym pojednaniu, 
ponieważ nie dowierza, że może go tam znaleźć. Dzieje się tak z różnych powo- 
dów, na przykład dlatego, że człowiek doświadcza skomplikowanych sytuacji, 
które nie poddają się prostej i jednoznacznej ocenie moralnej, co może prowa- 
dzić do rozmycia świadomości indywidualnej winy. Podstawowym czynnikiem 
warunkującym praktykowanie sakramentu pokuty i pojednania, a zarazem 
przeświadczenie o oczyszczaniu się z win, jest pogłębianie wiary i życie jej 
zasadami. 

Nauczanie teologicznopastoralne o tym sakramencie w ciągu ostatnich kil- 
ku wieków uległo ewolucji. Charakterystycznym współczesnym rysem tego 
nauczania jest nakreślenie teologicznej prawdy o uzdrawiającym wymiarze 
tegoż sakramentu. Tę perspektywę ukazują dokumenty Kościoła ogłoszone po 
Soborze Watykańskim II, a przede wszystkim Katechizm Kościoła katolickie- 
go. Prezentowane w nich rozumienie spowiedzi nie jest wynikiem nowator- 
skiej próby reformowania dotychczasowej teorii i praktyki w tym zakresie, 
lecz stanowi niejako odkrywanie na nowo w tradycji chrześcijaństwa zapo- 
mnianej prawdy o pokucie. Zanim ukażemy współczesne rozumienie teolo- 
gicznej prawdy o sakramencie pokuty i pojednania prześledzimy najpierw 
etapy rozwoju teologii pokuty, aby w tym kontekście odkryć nowy paradyg- 
mat spowiedzi jako uzdrowienia. 
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ZNACZENIE POJĘĆ POJEDNANIA I UZDROWIENIA 
W TEKSTACH BIBLIJNYCH 


W tradycji judeochrześcijańskiej pojęcie pojednania uzyskało wielkie zna- 
czenie. Znaczenie pojawiającego się w Starym Testamencie terminu PrKi — 
„kippoer” — „pojednanie” przechodziło proces swoistego przeobrażenia. W cza- 
sie niewoli babilońskiej narodu żydowskiego nabrało ono charakteru głęboko 
teologicznego i kultowego w kontekście zadośćuczynienia wobec Boga za po- 
pełnione grzechy. W użyciu potocznym wyrażenie to oznaczało przebaczenie 
komuś, oczyszczenie kogoś z zarzutów, bądź też odnosiło się do sumy pienię- 
dzy, będącej przedmiotem zastawu. Zapożyczone z relacji międzyludzkich, na 
gruncie religijnym zaczęło odnosić się do rzeczywistości rytualnej, kultowej. 
„Pojednanie” stało się pojęciem opisującym kultowe postępowanie, które ma 
na celu zgładzenie ludzkiej winy. Dawcą pojednania pozostawał jednak za- 
wsze sam Bóg, jako Ten, który oczyszcza i uświęca. W kultowych rytach Izra- 
ela pojednanie dokonywało się poprzez składanie krwawych ofiar. Dlaczego 
właśnie poprzez ofiary i krew? Odpowiedzi udziela Księga Kapłańska: „Bo 
życie ciała jest we krwi, a Ja dopuściłem ją dla was [tylko] na ołtarzu, aby 
dokonywała przebłagania za wasze życie, ponieważ krew jest przebłaganiem 
za życie” (17, 11). Ofiary pojednania były podzielone na dwie kategorie: ofia- 
ry za grzechy i ofiary za winy; składano je w ramach sprawowanej liturgii 
świątynnej. Jednym z największych świąt dla narodu wybranego był Dzień 
Pojednania — Jom Kippur (dziesiąty dzień siódmego miesiąca). Tego dnia najwyż- 
szy kapłan składał ofiarę przebłagalną za grzechy swoje i całego ludu i tylko 
tego dnia mógł on przystąpić do świętego przybytku świątyni'. Tym sposo- 
bem „pojednanie” stało się technicznym wyrażeniem religii żydowskiej odno- 
szącym się do rytualnych aktów oczyszczania się z winy”. 

Teologiczne rozumienie pojęcia pojednanie” w kontekście Starego Testa- 
mentu ma cztery istotne elementy: W akcie pojednania między Bogiem a czło- 
wiekiem Bóg stanowi podmiot pojednania — oznacza to, że jest On pierwszym 
działającym w akcie pojednania. Z tego elementu jednoznacznie wynika dru- 
gi: Bóg zawsze sam udziela daru pojednania, którego znakiem są składane 
przez kapłanów ofiary kultyczne. Rola kapłanów polega zatem na pośredni- 
czeniu między ludem i Bogiem; swą posługę pełnią oni w imię Boga. Wierzący, 
któremu ofiarowany zostaje dar pojednania, wyraża gotowość jego przyjęcia 
poprzez dar składany w kultowym akcie pojednania. Ofiarowanie przez po- 


! Jom Kippur — Święty Dzień Pojednania został ustanowiony po tym, jak synowie Aarona zginę- 
li, ponieważ złożyli Bogu ofiarę całopalną, która nie była przypisana prawem (por. Kpł 16, lnn.). 

? Bardzo dokładną egzegetyczna analizę pojęcia „pojednanie” przeprowadził Bernd Jankow- 
ski w swojej pracy Siihne als Heilsgeschehen. Traditions- und religionsgeschichtliche Studien zur 
Siihnetheologie der Priesterschrift, Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 2000. 
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bożnego Żyda krwi — symbolu życia, nad którym całkowitą władzę ma Bóg — 
oznaczało, że człowiek nie ma żadnego prawa, by żądać od Boga daru pojed- 
nania, otrzymuje go jako akt Bożej łaski. Przyniesiony dar ofiarny symbolizu- 
je zatem gotowość człowieka na przyjęcie daru pojednania. Stanowi to trzeci 
element określający teologiczne rozumienie pojęcia „pojednanie” w Starym 
Testamencie. Ostatnim, czwartym elementem jest świętowanie liturgii pojed- 
nania poprzez składanie daru przebłagalnego. Oznaczało to zdjęcie wszelkiej 
kary i całkowity powrót do wspólnoty z Bogiem oraz ze wszystkim wierzącymi*. 

W Nowym Testamencie teologiczną treść pojęcia „pojednanie” należy od- 
czytywać w świetle Misterium Chrystusa. Tylko św. Paweł używa wyrażenia 
„katallassein”, które oznacza przemianę, odnowę relacji między Bogiem a czło- 
wiekiem, a w konsekwencji również relacji między ludźmi*. Za pomocą tego 
pojęcia opisuje Apostoł pojednawcze działanie Boga, Chrystusa wobec czło- 
wieka. Czyni to tylko cztery razy (por. Rz 5, 8-11; 2 Kor 5, 18-20; Kol 1, 19-23; 
Ef 2, 14-19), przy czym należy zauważyć, że dwa pierwsze teksty zostały na- 
pisane przez samego św. Pawła, a dwa pozostałe pochodzą od jego uczniów. 
Dokładna egzegetyczna analiza tych tekstów pozwala, podobnie jak w przy- 
padku Starego Testamentu, na wyodrębnienie znaczących elementów teolo- 
gicznego rozumienia pojęcia „pojednanie” w świetle Nowego Testamentu”. 

Po pierwsze: Bóg w Chrystusie dokonał dzieła pojednania. Teksty św. Pawła 
(por. Rz; 2 Kor) wskazują, że to Bóg jest działającym podmiotem w akcie po- 
jednania, natomiast teksty ze szkoły pawłowej wskazują bezpośrednio na 
osobę Chrystusa. Po drugie: Bóg pojednał ze sobą człowieka i cały wszech- 
świat. Po trzecie: pojednanie dokonało się przez śmierć Jezusa Chrystusa na 
krzyżu. Przez nią Bóg ofiarował człowiekowi łaskę pojednania. Ostatni, czwar- 
ty element stanowią owoce dzieła pojednania. Owocami wspomnianymi przez 
św. Pawła są usprawiedliwienie i pokój. 

Teologia Nowego Testamentu wpisuje się w nurt starotestamentalnej teologii 
pojednania, w centrum tej teologii stawiając jednak osobę Chrystusa i zbawcze 
wydarzenia Jego życia i śmierci. Pojednanie ofiarowane człowiekowi w zbawczym 
wydarzeniu Jezusa Chrystusa staje się fundamentem nowej więzi z Bogiem, 


3 Por. A. Schenker, Versöhnung und Siihne. Wege gewaltfreier Konfliktlösung im Alten Tes- 
tament mit einem Ausblick auf das Neue Testament, Schweizerisches Bibelwerk, Freiburg 1981, s. 118. 

* Por. F. B üc h se l, hasło: „Katalla,ssw”, w: Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testa- 
ment, red. G. Kittel, W. Kohlhammer, Stuttgart 1993, s. 255. 

$ Zob. C. Breytenbach, Versöhnung. Eine Studie zur paulinischen Soteriologie, 
Neukirchener Verlag, Neukirchen 1989; M. Wolter, Rechtfertigung und zukünftiges Heil. 
Untersuchung zu Röm 5, 1-1, De Gruyter, Berlin-New York 1978; G. Fischer, K. Back- 
h au s, Sühne und Versöhnung. Perspektiven des Alten und Neuen Testamentes, Echter, Würzburg 
2000; R. Schnackenburg, Der Brief an die Epheser, Bensiger-Neukirchener Verlag, Zu- 
rich-Neukirchen-Vluyn 1982; J. G n i 1k a, Der Epheserbrief, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1971; 
P. Stuhl macher, Versöhnung Gesetz und Gerechtigkeit. Aufsätze zur biblischen Theologie, 
Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1981. 
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przywróceniem pełnej wspólnoty z Bogiem i drugim człowiekiem. Oznacza 
to, że zerwanie z grzechem i przyjęcie daru pojednania przez człowieka poz- 
wala mu na wzrost duchowy tak w wymiarze indywidualnym, jak i w wymia- 
rze społecznym, uzdrawiając jego Świat relacji". 

Przystępując do analizy biblijnego pojęcia uzdrowienia, należy wskazać 
na hebrajskie wyrażenie PaRa — „rapa”, którego pierwotne znaczenie oddają 
zwroty: „zbliżyć się”, „czynić zdrowym” lub „porządkować”. W opowiada- 
niach Starego Testamentu występuje bardzo często w znaczeniach: czynić 
zdrowym lub umniejszać skutki Bożej kary, która została nałożona z powodu 
popełnionych grzechów”. Łatwo możemy dostrzec, że w Starym Testamencie, 
a szczególnie w psalmach, pojęcia grzechu i choroby są ze sobą mocno zwią- 
zane”. Niektórzy egzegeci wyodrębniają szczególną grupę psalmów, tak zwane 
psalmy uzdrawiające. Do tej grupy, zdaniem Klausa Seybolda, można z pew- 
nością zaliczyć psalmy: 38, 41 i 88. Pośrednio kwestii uzdrowienia dotyczą 
psalmy: 30, 39, 69, 102 i 103. Psalmy 6, 13, 32, 51 i 91 w swojej treści od- 
noszą się do tematyki uzdrowienia, przywołując prawdę, że dokonuje się ono 
w wyniku obmycia z grzechów”. W Starym Testamencie teologiczna prawda 
o uzdrowieniu wpisuje się w przekonanie, że choroba jest skutkiem grzechu. 
Bóg dokonuje sądu nad grzesznikiem — choroba jest dopustem Bożym i do- 
piero akt Bożej łaski pojednania z grzesznikiem przywraca mu zdrowie duszy 
i ciała. Wskazuje na to również figura Jahwe jako lekarza ofiarującego swojemu 
ludowi dar błogosławieństwa i zdrowia, gdy ten będzie przestrzegał Bożego 
Prawa. Obraz ten szczególnie wyraźnie zarysowany został na kartach Księgi 
Wyjścia: Bóg zobowiązuje swój lud do przestrzegania przymierza, ale rów- 
nież karze go za odstępstwa i w akcie miłosierdzia przywraca mu zdrowie, 
gdy naród się nawraca”. Boże działanie przejawia się zarówno w karaniu za 
grzechy, jak i w akcie pojednania, przebaczenia, gdzie widzialnym znakiem 
łaski jest odzyskiwanie zdrowia. Odnosząca się do Boga starotestamentalna 
formuła z księgi Ozeasza: „On nas zranił i On też uleczy, On to nas pobił, On ranę 
przewiąże” (6, 1), oddaje bardzo zwięźle prawdę o wierze Izraela, widzącego 

é Por. J. Bramo rski, Wyzwalająca moc pokuty chrześcijańskiej. Studium teologicznomo- 
ralne, Bernardinum, Pelplin 2004, s. 291. 

7 Por. M. L. Brown, hasło: „Rap<r>”, w: Theologisches Wörterbuch zum Alten Testament, 
t. 7,619f.; J. Hempel, „Ich bin der Herr, dein Arzt” (Ex. 15, 26), w: „Theologische Literatur- 
zeitung” 1957, nr 82, kol. 810n.; tenże, Heilung als Symbol und Wirklichkeit im biblischen 
Schrifttum, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1965, s. 271n. 

sPor. W.J. Bittner, Heilung — Zeichen der Herrschaft Gottes, Neukirchener Verlag, 
Neukirchen-Vluyn 1988, s. 17n. 

? Por. K. Seybold, Das Gebet des Kranken im Alten Testament. Untersuchung zur 
Bestimmung und Zuordnung der Krankheits- und Heilungspsalmen, W. Kohlhammer, Stuttgart 
1973, s. 169n. 


1 Por. M. Szymański, Die heilende Dimension des Sakramentes der Versöhnung. Zum 
Verständnis Und zur Pastoral des Bußsakramentes, Peter Lang, Frankfurt am Main 2005, s. 203n. 
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w Bogu zarówno wymagającego sędziego, jak i źródło życia i zdrowia. Powra- 
canie do zdrowia i całkowite uzdrowienie okazuje się zatem w świetle teologii 
Starego Testamentu Bożym działaniem, które uwarunkowane jest wyznaniem 
grzechu przez człowieka i otrzymaniem od Boga łaski pojednania się z Nim. 

Nowy Testament, podobnie jak i Stary Testament, zawiera opowiadania 
o cudownych uzdrowieniach. Nowotestamentalne teksty ukazują uzdrowienia 
dokonujące się za przyczyną samego Jezusa lub w wyniku działalności Jego 
uczniów. Greckimi czasownikami opisującymi uzdrowienia są: „therapeuo”, 
„iaomai” i „sozo”!!. Pierwsze dwa oznaczają uzdrawianie i często są używane 
zamiennie w opisie cudów uzdrowienia, których dokonywał Jezus (por. Mk 5, 
25-34). Znaczenie trzeciego z nich możemy oddać za pomocą czasowników 
„ratować” i „pomagać”, wyraża on bowiem bardzo jednoznacznie przekona- 
nie o tym, że przebaczający Bóg przywraca zdrowie i wyzwala człowieka ze 
stanu śmierci, a czyni to ze względu na jego wiarę (por. np. Łk 8, 50; Mk 5, 
34; Mt 9, 22; Łk 8, 48). Przywracanie zdrowia chorym przynależy w świetle 
Ewangelii do misji Mesjasza, to On uwalnia swój naród od grzechów i czyni 
ludzi wolnymi tak od zła, jak i od cierpienia (por. Łk 7, 21-22). Samo imię 
Jezus zawiera w swojej treści to, co jest misją Zbawiciela — niesienie ratunku 
człowiekowi. W przesłaniu Ewangelii już na samym jej początku (por. Łk 2, 
10-11) Jezus nazywany jest Zbawicielem i Mesjaszem. Zbawcza działalność 
Jezusa i głoszenie przez Niego prawdy o Królestwie Bożym potwierdzane są 
przez cuda, które mocą Bożą czyni. Właśnie w znakach uzdrowienia potwierdzają 
się starotestamentalne przepowiednie dotyczące czasów mesjańskich”?, Ścisłe 
połączenie ofiarowanego przez Jezusa daru zbawienia ze znakiem uzdrowie- 
nia niesie z sobą głęboką prawdę, wyrażaną już w Starym Testamencie, że 
uzdrowienie człowieka jest jedynie elementem, znakiem ofiarowanej przez 
Boga łaski przebaczającego miłosierdzia i zbawienia. Wskazują na to ewan- 
geliczne opowiadanie o uzdrowieniu paralityka (por. Mk 2, 1-12; Mt9, 1-8; 
Łk 5, 17-26), opowiadania o uwalnianiu ludzi spod władzy demonów, a także 
odpowiedź Jezusa na stawiane mu zarzuty: „A jeśli Ja palcem Bożym wyrzu- 
cam złe duchy, to istotnie przyszło już do was królestwo Boże” (Łk 11, 20). 
Możemy powiedzieć, że w osobie Jezusa Chrystusa następuje ostateczne wypeł- 
nienie biblijnego paradygmatu o nierozerwalności ofiarowanego przez Boga 
człowiekowi zbawienia i potwierdzającego je uzdrowienia”. Nowy Testament 

1 Por. W. Grimm, hasło: „Therapeuo”, w: Exegetisches Wörterbuch zum Neuen Testament, 
red. H. Balz und G. Schneider, t. 2, W. Kohlhammer, Stuttgart 1981, s. 355; H.W. Beyer, 
hasło: „therapeia”, w: Theologisches Wórterbuch zum Neuen Testament; t. 3, s. 128n.; 
R. Leiv es ta d, hasło: „Iaomai”, w: Exegetisches Wörterbuch zum Neuen Testament, t. 3, s. 416; 
A. Oepke, hasło: „laomai”, w: Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testament, t. 3, s. 203; 
W. Rad l, hasło: „Sozo”, w: Exegetisches Wörterbuch zum Neuen Testament, t. 3, s. 765n. 


12 Por. Hempel, Heilung als Symbol, s. 301. 
3 Por. Szymański, dz. cyt., s. 205. 
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ukazuje uzdrowienie jako fenomen uaktualniającego się zbawienia; uzdrowie- 
nie obejmuje całego człowieka, zarówno sferę jego ducha, jak i ciało. Takie 
przeświadczenie wiary w kontekście przepowiadanej Ewangelii już w czasach 
apostolskich i w czasach bezpośrednio następujących po nich bardzo mocno 
wpisało się w praktykę chrześcijańskiego życia, a szczególnie w sferę prakty- 
kowania pokuty jako lekarstwa na grzech. 


PARADYGMATY SPOWIEDZI 


W dziejach chrześcijaństwa praktykowanie pokuty przybierało różnorodne 
formy. Przez kilka wieków pokuta miała formę publiczną, gdzie rozbudowane 
były poszczególne stopnie pokuty i etapy powracania do pełni wspólnoty Koś- 
cioła. Pokuta mogła trwać przez długie lata, a nawet do końca życia. Ostatni 
etap pokuty — akt pojednania (łac. reconciliatio) był zawsze przeżywany pu- 
blicznie i rozumiany jako urzędowy, liturgiczny akt Kościoła sprawowany 
przez biskupa. Publiczna forma pojednania się z Bogiem i braćmi praktyko- 
wana w kontekście chrześcijaństwa zachodnioeuropejskiego była ukształto- 
wana przez jurydyczne pojęcia i wzorce, chociaż biblijne źródła akcentują 
terapeutyczny, leczący charakter pokuty. Tradycja wschodnia odwoływała się 
raczej do rozumienia i praktykowania pokuty w kontekście duchowego, tera- 
peutycznego oddziaływania, a na grzesznika patrzono jak na człowieka du- 
chowo chorego, który — by doświadczyć daru pojednania — powinien poddać 
się procesowi duchowego uzdrowienia i nawrócić się. Praktykowana na za- 
chodzie pokuta publiczna pełniła rolę środka dyscyplinarnego wpływającego 
na funkcjonowanie całych społeczności i narodów: miała duże znaczenie dla 
kształtowania życia obyczajowego i stała na straży moralności! *. 

Wyparcie formy pokuty publicznej przez znaną nam do dnia dzisiejszego 
pokutę indywidualną, którą nazywamy spowiedzią, spowodowało oddziele- 
nie sfery praktyki pokutnej od życia publicznego. Tę nową formę praktyko- 
wania pokuty zapoczątkowali na kontynencie europejskim mnisi iroszkoccy, 
którzy przybyli na kontynent pod koniec szóstego wieku. Nie znali oni pokuty 


14 Potwierdzają to badania pism wczesnochrześcijańskich, takich jak listy: Klemensa (pierw- 
szy i drugi), św. Ignacego z Antiochii i Polikarpa ze Smyrny, a także Didache, Pasterz Hermasa, 
teksty Tertulliana, Cypriana z Kartaginy, Klemensa z Aleksandrii czy Orygenesa. Dokładne studia 
obejmujące całą tradycję nauczania Kościoła o pokucie przeprowadzili między innymi: Bernhard 
Poschmann (Busse und letzte Ólung, Herder, Freiburg im Breisgau 1950; Paenitentia secunda. 
Die kirchliche Busse im dltesten Christentum bis Cyprian und Origenes, Hanstein, Bonn 1940), 
Karl Rahner (Das Sakrament der Buße als Wiederversóhnung mit der Kirche, w: tenże, Schriften 
zur Theologie, t. 8, Benziger, Einsiedeln 1967; Friihe BuBgeschichte, w: tenże, Schriften zur Theo- 
logie, t. 11, Benziger, Köln 1973) i Herbert Vorgrimler (Buße und Krankensalbung, Herder, Frei- 
burg im Breisgau 1978). 
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publicznej. Udzielając indywidualnego rozgrzeszenia, zobowiązywali w su- 
mieniu penitenta do wynagrodzenia za grzechy przede wszystkim na sposób 
duchowy. Ta forma pokuty stała się bardzo popularna, gdyż zapewniała cał- 
kowitą anonimowość i pozwalała szybko powrócić do pełni wspólnoty Kościoła. 
Kilkakrotnie podejmowano próby pokuty publicznej — zależało na tym przede 
wszystkim władzom świeckim, które widziały w niej użyteczne narzędzie od- 
działywania na społeczność — ale ostatecznie próby te się nie powiodły. Jed- 
nym z wielkich zwolenników pokuty publicznej, podejmujących działania, by 
zachować ją w tradycji Kościoła, był Karol Wielki, jednak jego reformy rów- 
nież nie przyniosły trwałego skutku. 

Nowa forma sprawowania pokuty tak bardzo zindywidualizowała prakty- 
kę Kościoła, że ze świadomości teologicznej Kościoła wyparta została prawda 
o wymiarze społecznym grzechu i o eklezjalnym wymiarze indywidualnej 
pokuty. Indywidualna spowiedź — jako forma sakramentu pokuty, będącego 
jednym z siedmiu sakramentów Kościoła, stała się bardzo ważnym środkiem 
oddziaływania duszpasterskiego”, O jego znaczeniu w nauczaniu i religijnej 
praktyce Kościoła Katolickiego świadczy fakt, że stał się on jednym z celów 
teologicznych ataków takich reformatorów, jak Marcin Luter, Filip Melanch- 
ton czy Jan Kalwin. Wiązało się to z ich interpretacją nauki o usprawiedliwieniu. 
Reformatorzy ci podważali wartość dobrych uczynków w akcie usprawiedli- 
wienia, a także odrzucali poszczególne części spowiedzi: żal za grzechy, wyzna- 
nie grzechów i zadośćuczynienie. Jak twierdzi ks. Alfons Skowronek, „Luter 
nie zrozumiał eklezjalnego charakteru pokuty: w jego optyce sprowadza się 
ona do ponownego zintegrowania jej w chrzest, faktycznie sprowadza się do 
wiary i wiąże się z obietnicą Ewangelii”'*, Apologetyczne przypomnienie na- 
uczania Kościoła dotyczącego pokuty znalazło swój wyraz w dokumentach 
Soboru Trydenckiego, przede wszystkim w Nauce o świętych sakramentach 
pokuty i ostatniego namaszczenia”, jak również w Dekrecie o usprawiedli- 
wieniu'* i Dekrecie o Najświętszym Sakramencie Eucharystii". 

Podczas debat teologów przygotowujących tekst Nauki o świętych sakra- 
mentach pokuty i ostatniego namaszczenia dyskutanci porównywali przebieg 
spowiedzi do rozprawy sądowej”. Taki obraz spowiedzi został zaadaptowany na 


15 Ustanowienie liczby — siedmiu — sakramentów nastąpiło na Soborze Lyońskim II w roku 1274. 

16 A. Skowronek, Sakrament pojednania. Wina, grzech, pojednanie, Włocławskie Wy- 
dawnictwo Diecezjalne, Włocławek 1995, s. 162. 

1 Sobór Trydencki, Nauka o świętych sakramentach pokuty i ostatniego namaszczenia, 
w: Dokumenty soborów powszechnych. Tekst łaciński, polski, t. IV (1511-1870) Lateran V, Try- 
dent, Watykan I, układ i oprac. ks. A. Baran, ks. H. Pietras SJ, Wydawnictwo WAM, Kraków 
2007, s. 483-513. 

18 Por. tamże, s. 289-311. 

19 Por. tamże, s. 445-455. 

2 Por. Szymański, Die heilende Dimension, s. 71n. 
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użytek duszpasterski, w szczególności do katechetyczno pastoralnego przygo- 
towywania wiernych do pierwszego przyjęcia sakramentu Eucharystii i pierw- 
szej spowiedzi. Należy przypomnieć, że Sobór Trydencki wpłynął w sposób 
zasadniczy na powszechność katechizacji i ujednolicił formę przygotowywania 
kandydatów do kapłaństwa przez powołanie do istnienia seminariów diece- 
zjalnych. Po soborze podstawą teologii i praktyki pokuty stał się opublikowa- 
ny przez Piotra Kanizjusza w roku 1566 Katechizm rzymski. 

Katechizm składał się z czterech części: druga, największa, została poświę- 
cona nauce o sakramentach. Kapłana sprawującego sakrament pokuty określa- 
no jako sędziego, gdyż ma on władzę osądzania i rozgrzeszania”', a wyznanie 
grzechów — jako oskarżanie się penitenta przed sądem”. Często obok figury 
sędziego w odniesieniu do spowiednika pojawia się w katechizmie także figu- 
ra lekarza”. Niewątpliwie ujęcie indywidualnej spowiedzi w analogii do sądu 
wpisało się na stałe w przepowiadanie katechetyczne i służyło jako klucz do 
rozumienia i uzasadniania praktyki spowiedzi. Ten paradygmat spowiedzi jako 
sądu i kapłana jako sędziego utrwalił się w osiemnastym wieku, wraz z roz- 
wojem nowej dziedziny teologicznej — teologii pastoralnej. W podręcznikach 
teologii pastoralnej?* w sposób bardzo jasny metodologicznie określano spowiedź 
jako rozprawę sądową, spowiednika jako sędziego, wyznanie grzechów jako 
oskarżenie, a rozgrzeszenie jako wydanie sądowego wyroku. W ten sposób w prze- 
konaniach wierzących ugruntowany został obraz spowiedzi jako sądu. 

O tym, jak ważny dla pastoralnej misji Kościoła był sakrament pokuty, 
świadczy fakt, że w pierwszych podręcznikach teologii pastoralnej poświęcano 
mu nawet ponad trzydzieści procent całego tekstu, a przecież omawiano każdy 
z sakramentów osobno. Na przykład Anton Kerschbaumer w podręczniku z roku 
1863 obejmującym trzysta stron zagadnieniom związanym ze sprawowaniem 


21 Por. Katechizm rzymski 212 (II, 5, 41); M. Gatterer, Das Religionsbuch der Kirche. 
Catechismus Romanus in der deutschen Ubersetzung, t. 2, Von den Sakramenten, wyd. Innsbruck 
1934, 179 (II, 53, 39). 

2 Por. Katechizm rzymski, 211 (II, 5, 38). 

2 Por. tamże, 218 (II, 5, 56). 

% Do pierwszych podręczników teologii pastoralnej należy zaliczyć następujące: Fr. Ch. Pi- 
troff, Anleitung zur praktischen Gottes Belarhnheit nach dem Entwurfe der Wiener Studienver- 
besserung verfasst zum Gebrauche akademischer Vorlesungen eingerichtet, Prag 1778-1780; 
C. Schwarzel, Anleitung zu einer vollständigen Pastoraltheologie, Augsburg 1799-1800; 
J. Lauber, Institutiones Theologiae Pastoralis compendiosae ad normam praescriptam a Ce- 
sareo-Regia Studiorum Commisione exaratae, Brünn 1780-1781; J. A m b er g e r, Pastoralthe- 
ologie, Regensburg 1850-1857; M. Benger, Pastoraltheologie, Manz, Regensburg 1861; 
F. Pohl, Pastoraltheologie oder die Wissenschaft von den gottmenschlichen Thätigkeiten der 
Kirche, Paderborn 1861; A. Kerschbaumer, Lehrbuch der katholischen Pastoral, Wien 
1863; A. Ricker, Leitfaden der Pastoraltheologie, Wien 1874; J. Ren nin ger, Pastoral- 
theologie, Herder, Freiburg im Breisgau 1893; J. E. Prunner, Lehrbuch der Pastoraltheolo- 
gie, Schöningh, Paderborn 1900-1901. 
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spowiedzi i nauczaniu o tym sakramencie poświęca sto trzydzieści stron, kwes- 
tiom związanym z sakramentem chrztu siedem stron, a Eucharystii tylko cztery 
strony. Podobne proporcje można zauważyć w podręczniku Josepha Ambergera”. 

Wraz z utrwaleniem się paradygmatu spowiedzi jako sądu pojawił się nowy 
nurt interpretacji praktyki spowiedzi, który doprowadził do powstania drugiego 
mocnego paradygmatu, a mianowicie rozumienia i praktykowania spowiedzi 
jako przygotowania do przyjęcia sakramentu Eucharystii. Praktyka wiązania 
obydwu sakramentów wpisywała się w interpretację nauczania Soboru Late- 
rańskiego IV zachęcającego, by przynajmniej raz w roku spowiadać się i Ko- 
munię Świętą przyjmować. I tak na spowiedź zaczęto patrzeć z perspektywy 
przydatności tego sakramentu dla Eucharystii, a nie przede wszystkim jako na 
sakrament ofiarujący dar pojednania z Bogiem i człowiekiem, a przez to do- 
prowadzający do pełni wspólnoty eucharystycznej. Oznaczało to, że wierni 
wtedy przystępowali do spowiedzi, gdy zamierzali podczas Mszy Świętej przy- 
stąpić do Komunii Świętej. 

Wierni, rozumiejąc spowiedź jak pewnego rodzaju sąd, rzadko przystępo- 
wali do sakramentu pokuty, a w związku z tym również rzadko przyjmowali 
Komunię Świętą podczas uczestnictwa we Mszy Świętej. Aby temu przeciw- 
działać, w czasie pontyfikatu papieża Piusa X zostały ogłoszone dwa doku- 
menty, w których Kościół zaprasza wiernych do częstego przystępowania do 
Komunii Świętej. Były to dekrety: Sacra Tridentina synodus o częstym przystę- 
powaniu wiernych do Komunii Świętej z roku 1905 i Quam singularis o przyjmo- 
waniu Eucharystii i sakramentu chorych przez dzieci z 1910. Zalecano w nich, 
by dzieci przystępowały do Komunii Świętej już w wieku siedmiu lat. Praktyka 
religijna tego okresu ściśle związała sakrament pokuty z sakramentem Eucha- 
rystii. Wydaje się też, że jeszcze mocniej utrwaliły się wówczas oba paradygmaty: 
spowiedzi jako sądu i jako przygotowania do przyjęcia Komunii Świętej. 

Zmiana w rozumieniu i praktykowaniu spowiedzi nastąpiła dopiero w do- 
bie Soboru Watykańskiego II, gdy w teologii przywołano prawdę o społecznym 
wymiarze grzechu i eklezjalnym wymiarze pokuty”6, a pojęciem kształtującym 
na nowo teologię tego sakramentu stało się pojęcie „pojednania”, i gdy skon- 
centrowano się na jego wyzwalającym i uzdrawiającym charakterze. 


SAKRAMENT POKUTY I POJEDNANIA SAKRAMENTEM UZDROWIENIA 


Akcentowanie społecznego wymiaru sakramentu pokuty w teologii nie 
stanowiło odrębnego posoborowego nurtu teologicznego, lecz było bezpośred- 


3 Por. Szymański, Die heilende Dimension, s. 93. 
26 Tezę o eklezjalnym wymiarze pokuty po raz pierwszy sformułował na nowo — w wyniku 
prowadzonych badań teologicznych — hiszpański karmelita Bartolomeo Xiberta w roku 1922. 
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nim nawiązaniem do eklezjologii wypracowanej przez Sobór, określanej jako 
eklezjologia wspólnot”. W tym kontekście należy również zauważyć, że sam 
Kościół w duchu nauczania soborowego rozumiany jest jako sakrament zba- 
wienia i pojednania”. Takie rozumienie Kościoła wyznacza nowe horyzonty 
jego obecności we współczesnym Świecie i Jego posługi na rzecz świata 
i człowieka. Misja Kościoła jest misją pojednania — pojednania między Bogiem 
a człowiekiem”, pojednania w wymiarze całej ludzkości, między narodami?! 
i Kościołami”. Ze swej natury bowiem Kościół jest znakiem i narzędziem 
wewnętrznego zjednoczenia z Bogiem i budowania jedności całego rodzaju 
ludzkiego*. Teologiczna myśl o eklezjalności pokuty przewijająca się przez 
nauczanie soborowe i szczególnie akcentowana w Konstytucji dogmatycznej 
o Kościele Lumen gentium (nr 11) i w Dekrecie o posłudze i życiu prezbiterów 
Presbyterorum ordinis (nr 5 i 8) zrodziła potrzebę kształtowania w tym duchu 
praktyki Kościoła. Konstytucja o liturgii świętej Sacrosanctum Concilium za- 
chęca do takiego poprawienia teologii i praktyki sakramentu pokuty, by jego 
natura i oddziaływanie ukazane zostały w perspektywie Kościoła jako mini- 
sterium reconciliationis**. 

Po soborze wprowadzono zreformowany obrzęd sakramentu pokuty. W cen- 
trum teologii tego sakramentu stawia się obecnie pojęcie pojednania, co zna- 
lazło wyraz w nowej uzupełnionej nazwie: sakrament pokuty i pojednania. 
Szerokie odniesienie się do tajemnicy pojednania z Bogiem i Kościołem we 
wprowadzeniu teologicznopastoralnym obrzędu jest nawiązaniem do teologii 
pojednania zawartej w Nowym Testamencie i stwarza nowe perspektywy w rozu- 
mieniu i praktykowaniu sakramentu pokuty. Paradygmaty spowiedzi jako sądu 
i jako przygotowania do przyjęcia Komunii Świętej ustępują miejsca rozumie- 
niu spowiedzi jako doświadczenia pojednania się z Bogiem i drugim człowie- 
kiem, czyli powrotu do pełnej wspólnoty Kościoła. Takie przewartościowanie 
rozumienia i praktykowania spowiedzi wyraźnie nawiązuje do pierwotnych 
biblijnych źródeł pojmowania pokuty jako oddziaływania leczniczego. Rytuał 


” Por. C.E. O’ Neill, Die Sakramententheologie, w: Bilanz der Theologie im 20. Jahrhun- 
dert, red. H. Vorgrimler, R. Vander Gucht, t. 3, Herder, Freiburg im Breisgau 1970, s. 286. 

28 Por. Sobór Watykański II, Konstytucja o liturgii świętej Sacrosanctum Concilium, nr 5, 26; 
tenże, Konstytucja dogmatyczna o Kościele Lumen gentium, nr 1; tenże, Konstytucja duszpaster- 
ska o Kościele w świecie współczesnym Gaudium et Spes, nr 48, 59. 

% Por. Sacrosanctum Concilium 5; Lumen gentium 28; DM 3; Sobór Watykański II, Dekret 
o posłudze i życiu prezbiterów Presbyterorum ordinis 5; Gaudium et Spes, nr 22, 78. 

% Por. Gaudium et Spes, nr 78; Lumen gentium, nr 6; Sobór Watykański II, Dekret o ekumeniz- 
mie Unitatis redintegratio, nr 4, 15, 24; tenże, Deklaracja o stosunku Kościoła do religii niechrześ- 
cijańskich Nostra aetate, nr 2, 4. 

3! Por. Lumen gentium, nr 6; Nostra aetate, nr 4. 

32 Por. Unitatis redintegratio, nr 15. 

33 Por. Lumen gentium, nr 1. 

% Por. Sacrosanctum Concilium nr 72, 109; por. też: Lumen gentium, nr 28. 
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Obrzędy pokuty podaje kilka form sprawowania tego sakramentu, zawsze jed- 
nak z indywidualnym wyznaniem winy i rozgrzeszeniem, opisując je zawsze 
jako sprawowanie obrzędu pojednania, a w pokucie widzi lekarstwo na grzechy 
i środek do odnowy życia. Nie ma tu jeszcze jednak bezpośredniego wskazania 
na sakrament pokuty jako sakrament uzdrowienia. Po raz pierwszy przywołu- 
je to określenie Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia o pojedna- 
niu i pokucie w posłannictwie Kościoła z roku 1984: „Rozważając działanie 
tego Sakramentu, świadomość Kościoła dostrzega w nim jednak, poza cha- 
rakterem sądowniczym [...], również charakter terapeutyczny czy leczniczy” 
(nr 31). Dokument określa sakrament jako „miejsce duchowego leczenia”, za- 
strzega jednak, że „oskarżenie się z grzechów nie może być zredukowane do 
jakiejkolwiek próby psychologicznego samowyzwolenia, chociaż odpowiada 
słusznej i naturalnej wrodzonej ludzkiemu sercu potrzebie otwarcia się wobec 
kogoś drugiego” (tamże). W urzędowym nauczaniu Kościoła o sakramentach 
ostatecznie potwierdzono taką perspektywę rozumienia sakramentu spowie- 
dzi, gdy w Katechizmie Kościoła katolickiego wyodrębniono oddzielną grupę 
sakramentów uzdrowienia i zaliczono do nich sakrament pokuty i pojednania 
oraz sakrament namaszczenia chorych, wskazując na to, że przez ich sprawo- 
wanie Duch Święty kontynuuje uzdrawiające i zbawiające dzieło Jezusa Chry- 
stusa (por. nr 1421). 

Należy zadać pytanie, jak systematyczne ujęcie sakramentu spowiedzi jako 
sakramentu uzdrowienia wpłynęło na pastoralną praktykę posoborowego Kościo- 
ła. Wzbudziło bez wątpienia wielkie zainteresowanie sakramentem spowiedzi 
na gruncie teologii praktycznej. Konrad Baumgartner”, Jürgen Werbick, Wolf- 
gang Beinert** i Isidor Baumgartner” podkreślają, że przyjmowanie sakramen- 
tu pokuty pozwala wierzącemu przezwyciężyć obcość wobec innych, izolację 
od Boga i człowieka, a także prowadzi do pojednania się z samym sobą, do 
zaakceptowania swojej historii życia”. 


35 Zob. np. K. Baumgartner, Aus der Versóhnung leben. Theologische Reflexionen. 
Impulse fiir die Praxis, Wewel, Miinchen 1990; tenże, Versóhnung — Theologie und Pastoral, 
w: Krise der Beichte — Krise des Menschen? Okumenische Beiträge zur Feier der Versöhnung, 
red. K. Schlemmer, Echter, Würzburg 1998, s. 31-53; Erfahrungen mit dem Bußsakrament, red. 
K. Baumgartner, Wewel, München 1978. 

3 Zob. W. Beinert, Die ekklesiale Dimension der christlichen Buße, „Catholica“ 1973, nr 27, 
s. 45-68; tenże, Die heilende Sorge der Kirche in den Sakramenten, w: Heil und Heilen als 
pastorale Sorge, red. W. Beinert, Pustet, Regensburg 1984, s. 71-113; ten ż e, Die heilende Sor- 
ge der Kirche in den Sakramenten, w: Heil und Heilen als pastorale Sorge, s. 71-113. 

“I. Baumgartner, Heilende Seelsorge in Lebenskrisen, Patmos, Düsseldorf 1992; 
ten że, Pastoralpsychologie. Einführung in die Praxis heilender Seelsorge, Patmos, Düsseldorf 
1990. 

38 Por. B e i ne rt, Die heilende Sorge der Kirche, s. 100. 
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Sakrament pokuty zawsze odgrywał bardzo ważną rolę w pełnieniu paster- 
skiej misji Kościoła. Współcześnie spowiedź nie jest pojmowana na sposób 
jurydyczny, ale jako wewnętrzny akt jednania się człowieka z Bogiem przy 
udziale kapłana. Wydaje się, że obecnie docenia się wartość tego sakramentu 
nie tylko w sferze życia religijnego, lecz także w wymiarze psychologicznym 
i społecznym. Gdy dzisiaj mówimy o sakramencie pokuty i pojednania jako 
o sakramencie uzdrowienia, to przede wszystkim wskazujemy na głęboki teo- 
logiczny sens tego sakramentu — odzyskanie pełni komunii Kościoła i podkreś- 
lamy jego zbawczą moc, która wpływa uzdrawiająco także na świat ludzkich 
uczuć i międzyludzkich relacji. 


